A visão de Túndalo: introdução, leitura e recepção by Terra, Kenner Roger Cazotto & Leite, Francisco Benedito
 
 ORACULA 7.12 (2011) 
 EDIÇÃO ESPECIAL 
ISSN: 1807-8222 
 
 
A VISÃO DE TÚNDALO 
INTRODUÇÃO, LEITURA E RECEPÇÃO 
 
K * 
 
enner Roger Cazotto Terra
Francisco Benedito Leite** 
 
 
Resumo 
Neste  artigo  pretendemos  apresentar  a  Visão  de Túndalo  e  analisá‐la  sob 
alguns aspectos. Apesar de esse texto ter sua origem no século XII e ser escrito em 
latim  ou  irlandês,  trabalhamos  com  duas  fontes  críticas  em  língua  portuguesa  – 
provavelmente  traduzidas  entre  os  séculos  XV  e  XVI.  No  que  diz  respeito  à 
metodologia,  utilizamos  as  teorias  de Mikhail  M.  Bakhtin  e  da  análise  narrativa, 
para que assim possamos apresentar essa fonte medieval relacionada com a antiga 
tradição  de  visões  e  viagens  ao  além  que  são  recorrentes  até  o  período 
contemporâneo,  não meramente  como  aparências  em  gênero  literário,  mas  sim, 
como relações dialógicas através da cultura. 
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Abstract 
In this article we intend to present the Túndalo Vision and analyze it in some 
ways. Although  this  text  has  its  origin  in  the  twelfth  century  and was written  in 
Latin  or  Irish,  we  work  with  two  critical  sources  in  Portuguese  –  probably 
translated  between  the  fifteenth  and  sixteenth  centuries.  Regarding  the 
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methodology, used to the theories of Mikhail M. Bakhtin and narrative analysis, so 
we can present this medieval source related to the ancient tradition of visions and 
trips  that  are  applied  in  addition  to  the  contemporary  period,  not  merely  as 
appearances at literary genre, but as dialogic relations through culture. 
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Introdução 
A Visão de Túndalo é uma das mais importantes fontes do imaginário do 
além‐mundo da Idade Média. Essa narrativa está entre os vários relatos de viagens 
imaginárias às regiões infernais e celestiais, tão comuns no mundo judaico‐cristão 
e na Baixa Idade Média. Nesse texto se manifesta a densidade da cultura popular 
que  está  muito  mais  próximo  dos  estratos  baixos  da  sociedade  que  não  se 
preocupa  com as  articulações  filosóficas e  teológicas  veiculadas pelos  concílios  e 
grandes escolas do pensamento ocidental, suas preocupações estavam diretamente 
relacionadas com as instâncias da vida e da morte, do futuro imediato e do mundo 
invisível de anjos e demônios que cerca à população desse mundo, apresentando‐
se  como  formas  de  favorecimento  ou  ameaça,  dependendo  exclusivamente  do 
comportamento dos mesmos, no que diz respeito ao exercício espiritual e prática 
ascética ou à “aceitação da vida sob os prazeres mundanos”.  
Através  da  nossa  afirmativa  da  relação  desse  texto  com  a  cultura 
popular,  pretendemos  nos  opor  ao  reducionismo  com  que  alguns  estudiosos 
classificam  esse  tipo  de  texto,  como  por  exemplo,  no  artigo  de  Adriana  Zierer  e 
Solange Pereira Oliveira Diabo versos salvação na visão de Túndalo, as autoras, na 
esteira de uma tradição historiográfica, afirmam o seguinte: 
O  Além  foi  um  dos  temas  utilizados  pela  Igreja  Católica  para 
difundir as glórias e as punições que os cristãos estariam sujeitos 
se não cumprissem com as doutrinas religiosas indicadas por esta 
instituição.  Vários  relatos  de  viagens  imaginárias  sob  forma  de 
visão foram difundidos pelos clérigos durante a Idade Média, com o 
objetivo de fornecer modelos de comportamento para obtenção da 
salvação (itálico nosso).1      
                                                 
1 ZIERER Adriana; OLIVEIRA, Solange Pereira. Diabo versus salvação na Visão de Túndalo, 2010, p. 
44. 
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Em nossa opinião não faz sentido pensar nessas categorias, uma vez que 
as visões do paraíso e do inferno já começam a se veicular bem antes do monopólio 
da  Igreja Católica sobre a Europa. Na  literatura cristã o Apocalipse de Pedro  foi o 
primeiro  texto  a  apresentar  as  punições  categorizadas  do  inferno,  enquanto  na 
judaica 1 Enoque é o primeiro  texto a mostrar um  lugar de punições. Ambos são 
exemplares para nossa argumentação, pois sua datação, apesar de incerta, o coloca, 
sem dúvidas, em período bem anterior à hegemonia católico‐romana.  
Além disso,  a  crítica proposta pelas visões medievais do  inferno eram, 
geralmente,  dirigidas  aos  ricos,  pois  como  no  caso  da  Visão  de  Túndalo,  um 
cavaleiro se converte e “divide tudo o que tem com os pobres” e a partir dali muda 
de  vida.  Apesar  dessa  mudança  a  “igreja”  é  pouco  citada  –  embora  obviamente 
subentendida  –  a  mudança  é  muito  mais  relacionada  com  o  ascetismo  e  com  a 
solidariedade do que com a  instituição católica propriamente dita. O  fato de esse 
texto ter sido escrito e traduzido em mosteiros de cunho reformistas, como eram 
os cistercienses, nos evidencia sua relação densa com as camadas mais profundas 
do  folclore e das  tradições  culturais populares das baixas  camadas da  sociedade, 
independente  de  relações  verticais  pressupostos  na  instituição  católico‐romana 
que  tinha  interesse  direto  na  conversão  de  fiéis.  Pois  o  imaginário  vívido  da 
população  medieval  era  muito  mais  intenso  e  verdadeiro  do  que  os  aspectos 
econômico ms que figura  nas mentes dos intérpretes modernos.    
Retomando os aspectos preliminares, o texto foi escrito por um monge 
cisterciense  provavelmente  à  luz  do  prólogo  da  antiga  versão  latina,  no  ano  de 
1149, do qual foram feitas algumas traduções em latim, alemão, anglo‐normando, 
inglês, provençal, português, holandês e outras, tornando o texto muito popular. A 
língua original desse texto ainda é um debate, infértil, diga‐se de passagem, mas o 
irlandês e o latim são as opções mais cabíveis. Conforme a principal hipótese a esse 
respeito,  que  um  desconhecido  Marcos  teria  traduzido  daquele  para  este,  ou 
produzido  mesmo  em  latim2.  Na  versão  do  sec.  XII,  segundo  a  informação  da 
versão latina, o texto foi dedicado à Gisela, abadessa de Regensberg.  
                                                 
2 PEREIRA, F. H. Esteves (ed.). Introdução. In: Visão de Túndalo. Revista Lusitana 3 (1895): 97‐120 
(Códice 244, p. 97).  
Depois  de  um  século  da  provável  tradução  do  irlandês  para  o  latim, 
Vicente de Beanvais incluiu – suprimindo o prólogo e com revisões para caber em 
seus  interesses  catalográficos  –  a  Visão  no  Speculum  Historiale.  O  texto  do 
Speculum,  com  sua  versão  muito  menor,  serviu  de  base  para  posteriores 
manuscritos.  Ainda  encontramos  outros  resumos  da  mesma  lenda,  que  são 
recensões  do  texto  do  séc.  XII.  Por  isso,  há  versões  que  derivam  das  primeiras 
cópias em línguas supracitadas, como também essas do tipo da Speculum.  
Em  português  temos  duas  versões  em  manuscritos  provenientes  do 
mosteiro cisterciense de Alcobaça; uma no códice 244, atualmente depositado na 
Biblioteca Nacional de Lisboa, e a outra versão no códice 266, guardado no Arquivo 
Nacional da Torre do Tombo. O códice 244 é um volume encadernado, manuscrito 
em pergaminho, composto de 104  folhas,  com  letras góticas, e parece ser do sec. 
XV3. O outro códice (266) é um volume encadernado, manuscrito em pergaminho, 
composto por 171 folhas, com letras góticas e aparentemente de diferentes mãos, 
provavelm 4ente também seja do sec. XV .  
Neste  trabalho  utilizaremos,  na  medida  do  possível,  as  duas  versões 
portuguesas do sec. XV. Em nosso texto avaliaremos seu gênero literário, que está 
entre  o  exemplum  e  a  viagem  além­mundo;  depois  faremos  uma  leitura  geral  do 
texto;  apresentaremos  algumas  avaliações  de  sua  composição  narrativa  com  a 
ajuda da análise narrativa  e  algumas provocações  sobre  sua  recepção, utilizando 
como exemplo algumas obras de arte.      
 
O gênero literário: entre exemplum e viagem celestial 
Discutindo sobre o gênero, o filólogo russo Mikhail M. Bakhtin, diz que a 
classificação do gênero de um texto não pode engessá‐lo. Por isso, ao discutirmos 
uma codificação literária classificatória, pretendemos apenas apresentar o referido 
texto dentro de “um determinado campo de utilização da língua [que] elabora seus 
tipos  relativamente  estáveis  de  enunciados,  os  quais  denominamos  gêneros 
discursivos”.5 Ainda temos como base os estudos de N. Frye, o qual admite que a 
                                                 
3 PEREIRA, Introdução, p. 99‐100.  
4 PEREIRA, Introdução, p. 100.  
5 BAKHTIN, Mikhail Mikhailovich. Estética da criação verbal. Trad. Paulo Bezerra São Paulo: Martins 
Fontes, 2010, p. 262.  
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literatura  sempre  está,  mesmo  no  nível  da  linguagem,  no  claustro  dos  gêneros. 
Mesmo havendo a criatividade do autor, ele sempre falará a partir de padrões de 
linguagem 6, seja se afastando de um ou se aproximando de outro gênero literário .  
No entanto, sabemos das dificuldades e do caráter provisório, quase que 
simplesmente funcional, da classificação de um gênero  literário ou discursivo. De 
certa  forma,  seria  impossível  classificar  os  textos  em  determinados  gêneros 
estritos, pois há vários  tipos de gêneros que  se ajustam à  imensa diversidade de 
atividades humanas,  e,  além disso, não  se deve deixar de pensar no aspecto oral 
que está por trás de um texto, antes que o classifiquemos.  
   A Visão de Túndalo é um bom exemplo da dificuldade para classificação 
literária de um texto. Com certeza a Visão não inova nem na forma, tampouco no 
conteúdo.  Alguns  autores  classificam  o  texto  como  exemplum7,  visto  que  esse 
gênero era muito difundido no mundo medieval. Na verdade, a gênese desse tipo 
de  literatura  parece  estar  relacionada  com  a  degradação  de  um dos  recursos  da 
alta retórica. Tal recurso também se manifestou nos filósofos e nos Pais da Igreja, 
como  é  fácil  de  notar8.  Libertando‐se  da  retórica,  os  exempla  se  tornaram 
autônomos  e  passaram  a  ser  representativos  de  um  gênero  independente  de 
qualquer outro. Gênero não apenas literário, mas também discursivo, pois, como se 
sabe,  tanto  no  mundo  antigo  como  no  medieval,  a  possibilidade  de  escrita  era 
relegada  a  poucos,  a  difusão  de  narrativas,  como  a  referida,  era  desenvolvida 
principalm  da oralidade.  ente através
No  entanto  Visão  de  Tundalo  tem  vários  traços  do  gênero  Visio,  que 
também  era  amplamente  difundido  na  Idade  Média,  ou,  caso  ainda  pensemos 
nosso  texto  como  viagem  ao  além,  teremos  uma  tradição  de  textos  de  mesmo 
gênero ainda mais antigos, que remonta a literatura judaico‐cristã, especialmente o 
corpus da apocalíptica.  
                                                 
6 FRYE, N. Anatomia da crítica. São Paulo: Cultrix, 1973.  
7 Ver ZIERER, Adriana. Paraíso versus Inferno: a Visão de Túndalo e a viagem medieval em busca da 
salvação  da  alma  (séc.  XII).   Mirabilia  2  (2002):  150‐184.  Disponível  em 
http://www.revistamirabilia.com/nova/images/numeros/02_2002/12.pdf.  Acesso  em  26  nov. 
2 Adriana;  OLIVEIRA ação  na  Visão  de  Túndalo. 011;  ZIERER,  ,  Solange  Pereira.  Diabo  versus  salv
OPSIS, 10.2 (2010): 43‐58. 
8  SPIDLÍK,  B.  Verbete  exemplo.  In:  BERARDINO,  Ângelo  Di.  (org.).  Dicionário  patrístico  e  de 
antigüidades cristãs. Petrópolis / São Paulo: Vozes / Paulus, 2002, p. 555.  
Exemplum como função literária 
Segundo  as  perspectivas  narratológicas  o  leitor,  através  dos 
personagens, adota o texto, ou seja, identifica‐se com ele, gerando possibilidade de 
escolhas:  
O que é que provoca essa adoção? O personagem oferece ao leitor 
uma forma de possível, uma possibilidade de existência; concretiza 
uma das muitas vias que se abrem diante dele. Daí a atração que 
pode exercer sobre ele, na medida exatamente em que permite ao 
     leitor viver, pelo imaginário, um destino que se assemelha ao seu9.    
Como explicaram Adriana Zierer e Solange Oliveira,  “Os exempla eram 
relatos breves, tidos por verídicos, com o intuito de serem inseridos num sermão 
ou discurso de  fundo  teológico para  convencer uma platéia através de uma  lição 
moral”10.    A  questão  de  ser  um  exemplo,  neste  sentido,  pode  ser  em  caráter  de 
função,  a  saber,  gerar  apropriação  ou  adoção  de  personagens  para  incentivar 
práticas, que na Visão de Túndalo s da dualidade:   seriam a conversão atravé
fidelidade à Igreja = felicidade/céu 
x 
infidelidade = infelicidade/inferno/tormentos 
Desta  forma,  o  gênero  literário,  por  causa  de  seus  vários  indícios  de 
conteúdo e forma, seria o de viagem além­mundo, que teria a função literária de um 
exemplum. 
 
Viagem além-mundo como gênero literário 
O gênero viagem além­mundo foi muito comum no mundo antigo, como 
também estava bem presente no imaginário da Idade Média, a principio tomemos 
as  viagens  presentes  em  textos  da  literatura  apocalíptica.  judaica,  onde,  além do 
tema  da  escatologia,  que  é  importante  para  entender  esse  mundo  literário11, 
encontramos a preocupação com as realidades celestiais. Collins chega a falar em 
um tipo específico de apocalipse, jornada celestial, que é marcado por especulações 
                                                 
9  o à analise narrativa. São MARGUERAT, D.; BOURQUIN, Y. Para  ler as narrativas bíblicas.  Iniciaçã
Pa 09, p. 84.  ulo: Loyola, 20
10 ZIERER e OLIVEIRA, Diabo a Visão de Túndalo, p. 44.  
11 COLLINS,  J.  J. The Apocalyptic  Imagination: an Introduction to the  Jewish Matrix of Christianity. 
New York: Crossroad, 1989. 
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cosmológicas.  Nestes  textos,  o  visionário  é  levado  até  regiões  celestiais  e 
contempla a organização cósmica, as funções dos anjos e o templo celestial, com a 
merkavah.   Nessas experiências o visionário além de  ter  acesso a uma  sabedoria 
superior,  também  passava  por  transformações  angelomorficas  (2  Enoque).  As 
viagens celestiais serviriam para acessar o verdadeiro templo12. Talvez a ascensão 
de Enoque,  preservada no Livro dos Vigilantes  (1 Enoque  1‐36)  tenha  servido de 
modelo para outros apocalipses de viagem celestial – inclusive para o 2 Enoque – 
porque apresentou o céu como o templo de Deus. 
Para James Tabor, o tema da jornada além‐mundo pode ser dividido em 
quatro tipos básicos ou categorias. De modo geral, as primeiras duas categorias são 
mais características do Antigo Oriente ou período arcaico, que  incluiria a maioria 
dos  textos da Bíblia Hebraica  (Antigo Testamento). As duas outras categorias são 
mais  típicas  do  período  helenístico,  que  reflete  a  perspectiva  do  Novo 
Testament 13o .  
No primeiro  tipo,  “ascensão como uma  invasão do céu”, há um tipo de 
ascensão celestial com ideia de invasão do reino celestial de Deus. Um desejo que 
ele já encontrava em textos veterotestamentários (Is 14 e Ez 28). 
No segundo tipo, “ascensão para receber revelação”, a ascensão envolve 
uma viagem de  ida e  volta da  terra  ao  céu ou da  experiência  visionária da  corte 
celestial, da qual alguém retorna à experiência normal (subida/descida). Neste tipo 
de viagem celestial, não há a ideia de invasão, como no anterior. A terra é o lugar 
da  morada  dos  homens,  mas  o  céu  pode  ser  visitado.  Esta  compreensão  de 
ascensão domina o Livro dos Vigilantes (caps. 1‐36). A figura lendária de Enoque é 
levada pelos reinos celestes e descobre segredos cósmicos, aparecendo até mesmo 
diante do sublime trono de Deus. A versão grega do Testamento de Levi (2º século 
a.C.) utiliza o tema da ascensão de um modo semelhante, como faz a Vida de Adão 
em  latim  (1º  século  d.C.)  e  o Apocalipse de Abraão.  Em  cada  um  destes  textos  a 
ascensão  para  céu  funciona  como  um  veículo  de  revelação  e  oferece  autoridade 
                                        
12  HIMMELFARB,  Martha.  Ascent  to Heaven  in  Jewish  e  Christian  Apocalypses.  New  York:  Oxford 
University Press, 1993. 
3TABOR,  James  D.  Ascent  to  Heaven  in  Antiquity.  Disponível  em: 
ww.religiousstudies.uncc.edu/JDTABOR
1
w . Acesso em 26 nov. 2011. 
 
divina  para  a  sabedoria  cósmica  e  escatológica.  Isso  para  legitimar  ideias  de 
partidos diferentes. 
No terceiro, “ascensão para a vida celeste  imortal”, um mortal obtém a 
imortalidade  e  vai  morar  entre  os  seres  celestiais.  Isso  pode  acontecer  de  duas 
maneiras, um personagem pode receber uma vida divina imortal ou a alma, presa a 
mortalidade, pode receber a vida divina imortal.  
No quarto e último tipo, “ascensão como um antegozo do mundo divino”, 
a ascensão envolve uma jornada ou “visita” ao céu que funciona como antecipação 
da  ascensão  final  à  vida  celeste.  Embora  relacionado  à  segunda  categoria,  a 
ascensão para receber revelação, é fundamentalmente diferente. Em 1 Enoque 39, 
fala‐se  como  o  visionário  foi  levado  ao  céu,  e  sua  experiência  de  transformação 
(39.14),  e  é  lhe  dito  que  depois  ascenderá  permanentemente  ao  céu  e  receberá 
glória  e  vida  imortal  divina  (cap.  70‐71).  2  Enoque  também  reflete  um  padrão 
semelhante.  A  jornada  de  Enoque  pelos  sete  céus,  nos  quais  permanece  60  dias 
(cap.  1‐20),  é  seguida  por  um  retorno  a  terra.  A  experiência  o  transforma  e 
funciona co  translação final para o céu.  mo antecipação de sua
Há  também  um  texto  importante  entres  os  Papiros  Mágicos  Gregos, 
chamado Liturgia de Mitras  (PGM  4.  624‐750),  no  qual  há  o  iniciado  que  deseja 
ascender ao céu com um guia efetivo, para fazer a jornada com todos seus perigos 
e  potencialidades.  Outros  textos  judaicos,  tais  como  Hekhalot  Rabbati,  que  têm 
fortes paralelos com tais materiais mágicos, mostrando que estamos lidando aqui 
com um fe 14nômeno comum no Mundo Antigo . 
Um dos primeiros a falar do lugar de condenação em uma viagem além‐
mundo, com níveis de condenação, é 1 Enoque 22, 1‐12. Há ainda outros textos na 
tradição  judaico‐cristã  com  as  mesmas  características  da  Visão  de  Túndalo, 
especialmente  por  contemplar  também  os  infernos,  tais  como  Apocalipse  de 
Baruch, Apocalipse de Esdras, Apocalipse de Pedro, Apocalipse de Paulo, Apocalipse 
de João, todos dos primeiros quatro séculos.  
                                                 
14 DAVILA,  James R. Descenders to the Chariot: the People behind the Hekhalot Literature. Leiden: 
Brill Publishers, 2001.  
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Nos séculos XII e XIII d.C, as imagens do além‐mundo tornaram‐se mais 
complexas e aparece um lugar purgatório das faltas, onde o tempo de sofrimento 
seria  reduzido:  o  Purgatório.    Por  isso,  na Visão  de Túndalo  há  os  três  espaços: 
inferno, pu e n n  rgatório   paraíso, ai da que a divisão  ão seja tão clara.  
Segundo  Delumeau  essas  narrativas  de  viagem  da  alma  eram  bem 
comuns  até  antes  do  século  XII15.  A  respeito  da  estrutura  da  Visão  de  Túndalo, 
Ciccarese apresenta uma estrutura comum nas visões do além do período medieval: 
Divide‐se  em  três momentos  fundamentais;  1)  enfermidade  súbita  do 
protagonista e sua morte aparente; consternação nos presentes e vigília 
fúnebre;  imprevisto  retorno  à  vida;  2)  narrativa  do  redivivo  com 
descrição dos lugares ultramundanos visitados e encontros com vários 
ção aos leitorespersonagens; 3) retorno ao corpo e exorta
N
16. 
ão é difícil situar nosso texto nessa estrutura: 
1) 1‐7: O cavaleiro Túndalo morto durante três dias, abre os olhos e volta 
a viver; 
2) 8‐114:  Túndalo  narra  os  lugares  por  onde  sua  alma  passou  nos  três 
dias; 
3) 115;  Tundalo  exorta  brevemente  aos  que  o  ouvem  (no  códice  244  a 
exortação é mais extensa, o escritor do  texto, Marcos,  também exorta 
seus leitores).  
Desta  forma, usando o exemplum  como  função e a viagem além­mundo 
como gênero literário para a Visão, podemos notar que o gênero literário da Visão 
de Túndalo  está  relacionado  com  sua  intenção  de  exortar  outras  pessoas  à  vida 
piedosa, à conversão, pois o que ele narra é um fato escatológico, pois o que ele viu, 
é o que acontecerá às demais pessoas. Ou seja, os  ímpios vão para o inferno pelo 
qual ele passou, e os  justos vão para o paraíso pelo qual ele  também passou. Por 
isso,  sua  visão  tem  uma  projeção  para  o  futuro,  uma  recomendação  para  que  o 
futuro de seus ouvintes seja o melhor possível, pois como pecadores iriam para o 
inferno,  mas  esse  texto  pretende  mudar  o  destino  dos  ouvintes  através  de  sua 
exortação.  Porém, o futuro diante de toda sua imprevisibilidade, é um tempo vazio 
e fraco no que diz respeito à sua concretude e à sua afirmação, pois, nem ao menos 
                              
15 DELUMEAU, Jean. O que sobrou do paraíso? São Paulo: Companhia das Letras, 2004. 
sabemos  se  ele  ocorrerá  de  fato. No  entanto,  o  passado  possui  força  histórica,  e 
permite  afirmativas  mais  concretas,  por  isso,  quando  no  momento  presente  se 
pretende  recomendar,  ou  ordenar,  ou  prever  algo  para  o  futuro,  é  comum,  na 
literatura e na mitologia que se utilize o passado, para que a projeção futura seja 
realizada com mais firmeza. Por isso, não seria suficiente para a Visão de Túndalo, 
dizer que  ele  viu  coisas que  acontecerão no  futuro, mas,  ele próprio,  passou por 
aquilo que ele afirma que acontecerá aos seus ouvintes.  
Essa  é  a  proposta  de  Bakhtin  a  respeito  da  relação  da mitologia  e  da 
literatura com o futuro, a qual, ele chama de “inversão histórica”, em suas palavras, 
assim é descrito esse processo: 
A  essência  de  tal  inversão  resume‐se  no  seguinte:  o  pensamento 
mitológico  e  literário  se  localizam no passado,  categorias  como o 
objetivo,  o  ideal,  a  equidade,  a  perfeição,  o  estado  harmônico  do 
homem e da sociedade, etc. Os mitos do paraíso, da idade de ouro, 
da época heróica, da antiga verdade, as noções mais tardias sobre o 
estado da natureza, sobre os direitos naturais congênitos e etc., são 
as  expressões  dessa  inversão  histórica,  Simplificando,  pode‐se 
dizer  que  se  representa  como  se  já  tendo  sido no passado  aquilo 
que na realidade poderá ou deverá se realizar somente no futuro, 
aquilo  que,  em  substância,  apresenta‐se  como  um  objeto,  um 
o passado.   imperativo, mas de modo algum como realidade d
Essa idéia pode ser esquematizada da seguinte maneira: 
17
 
 
 
                                                                                                                                              
16 .  In:  BERARDINO,  Ângelo  Di  (or
 Paulo: Vozes/Paulus, 2002, p. 142
 
  CICCARESE,  M.  P.  Verbete:  visão g.).  Dicionário  patrístico  e  de 
antigüidades cristãs. Petrópolis/São 1s. 
17 BAKHTIN, Mikhail Mikhailovich. Questões de literatura e de estética. Trad. Aurora F. Bernardini et 
al. São Paulo: Hucitec, 2010. 
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Um olhar sobre a narrativa  
O  texto  tem  uma macronarrativa,  que  começa  com  a  apresentação  da 
morte  do  herói  ou  anti‐heroi,  depois  por  sua  viagem  além‐mundo,  para,  assim, 
voltar  e  anunciar  o  que  viu  e  ouviu.  Dentro  da  macronarrativa  encontramos 
micronarrativas,  em  uma  estrutura  chamada  pela  analise  narrativa  de  cadeia  de 
episódios, que são as condenações e os ambientes de penas e os quadros de gozo no 
paraíso. O texto é cheio de ricochetes, que abrem novas micronarrativas dando ao 
texto um fi temático   o  unificador.  
O  enredo18  pode  ser  dividido  em  uma  estrutura  mais  simples,  como 
esquematiza  M.  Fludernik19:  com  1.  Abertura;  2.  Clímax;  3.  Resolução.  Outro 
modelo de enredo é o esquema quinário: 1. Situação  inicial  (exposição); 2. Nó; 3. 
Ação transformadora; 4. Desenlace; 5. Situação final. 
Esquema Quinário       Esquema simples 
 
1. A vida pregressa de Túndalo e sua morte; 
. A sua morte, a presença de demônios que o cercam; 2
 
céus;  3. A chegada do anjo e sua viagem pelos infernos, purgatório e 
. Volta para o corpo: “convém que te // tornes ao teu corpo”; 4
 
 
. Situação final: renovação de posição moral e anunciador das coisas que viu e ouviu.  5
 
 
Neste  esquema  fica  claro  que  o  centro  do  enredo  (turning  point)  é  a 
visão dos infernos e do paraíso, em especial do inferno, que realmente serve como 
instrumento  de  mudança  do  herói.  Neste  ponto,  temos  um  indício  das 
características  dos  personagens.  O  herói,  Túndalo,  é  um  personagem  redondo, 
construída com vários traços: no inicio um libertino, em processo de mudança, e no 
                                                 
18 Enredo é o sistema dos  fatos que constituem a história contada. Esses  fatos são  ligados um ao 
ou ausalidade e inserido em um  , Para ler 
56.  
tro por um liame de c processo cronológico. MARGUERAT
as narrativas bíblicas, p. 
19 FLUDERNIK, Monika. An Introduction to Narratology. New York: Abingdon Press, 2009. 
Abertura
Clímax  
Resolução
final  santo.  Contudo,  o  anjo,  os  condenados,  e  os  demônios,  como  também  os 
santos,  são  personagens  bloco,  pois  conservam  um  papel  invariável  ao  longo  da 
narrativa.  Isso  é  claramente  intencional,  pois  o  personagem  que  deve  gerar 
empatia serve de exemplo para  conversão,  enquanto os  com  função de antipatia 
não  mudam,  porque,  diferente  de  Túndalo,  não  haverá  mudanças  depois  da 
condição que estão.  
Partindo para a leitura do texto, a primeira cena da narrativa nos remete 
a  uma  imagem  de  um  moribundo  sobre  uma  cama  rodeada  de  pessoas, 
paralelamente é feita uma introdução através da voz de alguém que está ausente à 
história contada, um narrador extradiegético. Essa voz começa apresentado o herói, 
Túndalo,  aquele  que  é  personagem  principal,  em  torno  do  qual  toda  narrativa 
acontece, longe dele nada se passa ao longo do texto. 
Túndalo  foi um cavaleiro,  “um mancebo de boa  linhagem, o qual  tinha 
pouquíssimo  cuidado  de  sua  alma”,  com  isso  o  narrador  quer  dizer  que  ele  não 
“tinha  o  cuidado  de  dar  esmolas,  nem  de  ir  a  igreja,  nem  de  fazer  oração”,  pois 
estava muito envolvido com vaidades do mundo. O narrador, mesmo sem afirmar 
que esse homem ia para o inferno caso morresse nessa situação – pois, embora não 
seja  mais  tão  óbvio  para  nós,  leitores  e  ouvintes  contemporâneos,  para  o 
leitor/ouvinte implícito, era evidente que um homem que levasse esse tipo de vida 
iria  para  o  inferno,  isso  fica  subentendido  –  então  a  narrativa  apresenta  em 
contrapartida ao comportamento do cavaleiro, a misericordiosa atitude de Deus de 
lhe mostrar  o  inferno  e  paraíso,  para  que  além de  ser  salvo,  ele  pudesse  alertar 
outras pessoas, que  incluem “nós”, como sugere narrador, dando uma única dica, 
ao  longo  de  todo  o  texto,  de  quem  era  o  narratário,  que  é  qualquer  que  ouve 
alguém contar esse exemplum, assim como um possível círculo de  leitores. O que 
faz com que seu narratário seja um público muito amplo.  
(...)  nosso  senhor  misericordioso  quis  a  este  homem  mostrar  as 
penas  do  Inferno  e  os  bens  do  Paraíso,  para  que  o  tal  as  conte 
depois para o mundo. E isso para que nós tomemos como exemplo 
para fazer o bem e nos guardarmos do mal (3). 
Em seguida o narrador,  sem  falar de pormenores da vida do cavaleiro, 
apenas afirma que ele adoece e todos o tem como morto e pretendem enterrá‐lo, 
inclusive chamaram os clérigos e leigos para fazer suas honras, mas, devido a um 
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pouco  de  calor  que  permanece  do  lado  esquerdo  de  seu  corpo,  deixaram‐no 
deitado  daquela  maneira  por  três  dias,  e  exatamente  no  terceiro  dia,  para  o 
espanto de todos presentes, ele começou a gemer, abriu os olhos e pediu o corpo 
de Deus (266. 4‐6). 
Assim que ele recebe a comunhão acontece uma mudança na narrativa, 
parece que o ato do cavaleiro tomar do “corpo de Deus” é axial, pois, a partir daí, o 
narrador extradiegético vai se calando e começamos a ouvir um novo narrador, que 
é o próprio herói que contará o restante da história em terceira pessoa, pois apesar 
de  ter  visto  e  ouvido  tudo,  ele  conta  às  aventuras  pelas  quais  sua  alma  passou, 
como se el rópre p io apenas assistisse e não estivesse diretamente envolvido.  
O herói “começou a dar muitas graças a Deus e dizer: ‐ Ah senhor Deus, 
muito maior é a sua misericórdia do que a minha maldade!”(266. 6, 31). Essa frase 
tem muita importância, ela é temática para o autor implícito, no Códice 266 ela se 
repete poucas vezes  (6 e 31), porém, o  redator do Códice 244  teve sensibilidade 
para notar sua importância e repeti‐la por mais vezes ao longo de sua versão. Do 
primeiro narrador ouviremos apenas que o  cavaleiro dividiu o que  tinha  com os 
pobres, mudou a direção de sua vida e passou a fazer o bem, então ele introduz a 
voz do pró  não d da até o fim do texto.   prio Túndalo, e partir da linha 8 irá mais na
Então, a partir das palavras do herói, o qual é o narrador intradiegético 
(narrador interna a história contada), pois ele é uma personagem do texto, mas ele 
também  atua  com  um  narrador  heterodiegético,  pois  ele  está  externamente 
localizado;  quem  está  presente  é  apenas  a  sua  alma.  Daí  em  diante,  começa  a 
Segunda Cena, na qual embarcamos na viagem para o além. Apesar de que o lugar 
onde ela ocorre ser o mesmo onde estavam reunidos os que rodeavam seu corpo 
moribundo, pois Túndalo diz que sua alma saiu de seu corpo, e o corpo não a quis 
receber novamente, então ela se encheu de temor e se viu cercada de demônios de 
todos os lados, que enchiam não só a casa, mas também as praças, os demônios o 
cercam e cantam um cântico de morte:  
Ay  mizquinha  este  he  po/  boo  que  tu  escolheste.  cõ  os  quaéés 
arderás no fogo do In/ ferno pera sempre. Hora dize porque nõ es 
agora sobre/ vossa como soyas. ou porque nõ fazes discórdias. ou 
porque nõ levãtas pellejas/ como soyas. hu som os teus devaneos. e 
a  tua  vã/  ã  gloria  hu  he.  o  teu  rriso  hu  he  o  ter  comer  e  o 
teu//bever que  tu avias de que davas muy poco aos pobres. / hu 
som  as  tuas  loucuras  que  tu  fazias.  Todo  ja  he  pa/  ssado  e  tu 
penarás por ello (266. 11).20        
  Esse momento dramático e ao mesmo tempo trágico da narrativa – pois 
o  lado  mau  comemora  sua  vitória  devido  ter  conquistado  uma  alma  –  é 
abruptamente interrompido, pelo aparecimento de um novo personagem “o anjo”, 
o  adjuvante,  que  não  tem  nome  algum,  embora  seja  o  anjo  em  particular  que 
acompanhou o cavaleiro Túndalo durante toda sua vida, como ele próprio afirma. 
Em contrapartida, aos oponentes, que são os muitos demônios, que cercam o herói, 
são personagens bloco, não tem particularidade alguma. O anjo, apesar de livrá‐lo 
daqueles  demônios,  expressa  sua  profunda  decepção,  pois  afirma  que  sempre 
acompanhou o cavaleiro Túndalo, embora ele, durante toda sua vida sempre tenha 
preferido crer no diabo e fazer a sua vontade, do que acreditar e fazer aquilo que 
ele, o anjo, aconselhava. Porém apesar de Túndalo fazer a vontade do diabo, Deus 
piedosamente o livrará dos tormentos, embora sua alma precise passar por alguns 
castigos;  não  serão  tantos  quanto merecia.  Apesar  da  revolta  dos  demônios  que 
perdem uma alma que tinham como ganha, a alma de Túndalo segue o anjo que o 
levará para conhecer os tormentos do inferno, antes que ele volte ao corpo (266. 
11‐17). 
Assim,  Túndalo  narra  que  “a  alma”  segue  o  anjo  em  um  caminho  tão 
escuro que a única coisa que podia ser vista é o lume do anjo, então chegam a um 
vale  tenebroso,  ou  seja,  já  adentraram  ao  inferno  propriamente  dito  (266.  18), 
onde  começa  a  Terceira  Cena.  Local,  que  apesar  de  nos  parecer  empolgante 
apresentar  em  detalhes,  não  o  faremos  por  motivos  de  espaço,  assim 
apresentaremos  rapidamente  a  geografia  do  inferno  que  avança  e  se  modifica 
conforme os graus de punição até chegar ao centro, que é onde está Lúcifer. 
O inferno descrito nesse texto não tem camadas bem delineadas, a alma 
e  o  anjo  apenas  vêm  de  perto  os  diferentes  sofrimentos  reservados  aos 
condenados  conforme  o  pecado  que  praticaram  durante  a  sua  vida,  porém, 
conforme  os  dois  avançam  notamos  que  eles  se  aproximam  de  um  lugar  mais 
denso que é onde está o trono de Lúcifer, trecho mais tenso e apavorante de toda a 
                                                 
20  Embora  estejamos  em  todos  os  outros  momentos  adaptando  o  português  medieval  para 
português  contemporâneo,  nesse  momento  preferimos  mantê‐lo,  visto  que  se  trata  de  uma 
cantoria. 
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narrativa  (retomaremos  essa parte da narrativa),  ou  seja,  com  isso notamos que 
conforme adentram no inferno a dramaticidade aumenta, e depois, quando saírem 
do  inferno,  a  dramaticidade  diminuirá  novamente,  pois  o  paraíso  não  é  tão 
entusiasmante  em  sua  capacidade  de  produzir  sentimentos  positivos,  quanto  o 
inferno é de produzir sentimentos negativos. Daí, a prerrogativa de Adriana Zierer 
de  que  “Para  incitar  os  fiéis  a  trabalharem  por  sua  salvação,  a  Igreja  Medieval 
apresentava mais  o medo do  Inferno do que  o  desejo  do Paraíso,  dessa maneira 
surgindo assim um cristianismo do medo” (2010, p. 47), com a qual concordamos 
parcialmente, pois apesar de estar claro que o estímulo é baseado mais no medo do 
que na  esperança,  por outro  lado,  temos  certas  ressalvas quanto  à  afirmativa de 
que esse imaginário era uma produção da Igreja medieval independente de fontes 
culturais profundamente imbricadas no folclore e na tradição. 
Retornando à narrativa, na figura abaixo apresentamos graficamente o a 
geografia do inferno e no parágrafo posterior apresentaremos o que acontece em 
cada camada, ainda que já tenhamos afirmado que essas camadas servem apenas 
para  esclarecimentos  narrativos,  sem  estarem  propriamente  apresentados  na 
visão. 
4. 1. A primeira pena vista pela alma é destinadas aos assassinos e aos 
seus  cúmplices.  Ele  vê  um  vale  tenebroso  e  muito  espantoso  com  uma  grossa 
cobertura  de  ferro  e  ali,  almas  que  jazem  sobre  o  carvão  que  arde  até  a  cor  de 
brasa viva, as quais são derretidas e depois coadas como se côa a cera e caem sobre 
brasas vivas (266. 18‐19).  
4. 2. A pena seguinte é destinada aos soberbos (266. 25), a alma vai a um 
monte muito  alto,  de  lado  fedorento  e  do  outro  era muito  frio,  com muita  neve 
branca e muito vento, esse monte estava  cheio de diabos de um  lado a outro, os 
quais pegavam às almas com um instrumento de ferro e as punham no fogo e em 
seguida na neve (266. 20‐21). 
4.  3. Em seguida a  alma vê a pena destinada para os que maquinam o 
mal, se trata da tarefa quase impossível de atravessar uma ponte que tem cinco mil 
pés de cumprimento e um pé de largura, abaixo está um rio fumegante que cheira 
carne podre (266. 22‐24). Apesar da aparente dificuldade, a alma vê um peregrino 
passando por ali – mais a frente ele saberá que se trata da alma de um cristão, que 
passa por a eli apenas para s  comprazer da punição dos ímpios (266. 45).  
4. 4. A próxima pena não está  claramente especificada a que  classe de 
pecadores se dirige. Nessa punição os diabos pegam a alma e a lançam dentro da 
boca de uma enorme besta horrenda, dentro de seu ventre as almas passam por 
vários tormentos diferentes:  fedor,  frio, calor e outros males “que não há homem 
que possa  contar”  (266. 26‐31). Curiosamente a alma de Túndalo passa por esse 
tormento,  e  passará  por  outros  mais  a  diante  da  narrativa,  embora  tenha 
conseguido se livrar das penas anteriores apesar de ser digno delas também. Aqui 
o anjo se afasta e os demônios, como cães raivosos se aproximam da alma e fazem‐
na  passar  pelo  ventre  da  besta,  logo  após,  a  alma  reencontra  o  anjo  e  retoma  a 
jornada. 
4.  5.  A  pena  que  a  alma  vê  agora  é  destinada  aos  ladrões,  trata‐se  de 
atravessar uma ponte cheia de cravos,  carregando aquilo que  foi  roubado, o  lago 
que estava sob a ponte era cheio de bestas terríveis que cuspiam fogo. A alma vê 
outra alma passando pela ponte com um feixe de trigo, e o anjo a obriga a também 
passar por ali levando a vaca brava que uma vez roubara em sua vida, apesar de tê‐
la  devolvido,  a  alma  ainda  tinha  que  passar  pela  penitência.  Apesar  de  as  almas 
terem  um  conflito  durante  a  passagem,  devido  a  estreiteza  da  ponte  e  a 
necessidade que as duas têm de passar, ao fim, a alma de Túndalo chega ao outro 
lado  com os  pés  cheio  de  chagas,  que  ele mostra  ao  anjo,  que  o  exorta  dizendo: 
“Lembra‐te como os havia forte para andar em vaidades” (266. 32‐38). 
4. 6. O próximo lugar pelo qual os dois passam é por uma espécie forno 
gigante,  onde  as  almas  são  queimadas,  após  terem  sido  espedaçadas  e  esfoladas 
por diabos que estão a porta desse forno. A alma pede livramento dessa pena, mas 
o  anjo  não  dá  e  a  alma  passa  por  “penas  que  não  há  coração  que  as  pudesse 
pensar”. O anjo diz que essa pena é dedicada aos gulosos e aos fornicadores (266. 
39‐42). 
4.  7.  Seguindo  a  jornada  a  alma  vê  uma  besta  diferente  das  outras, 
apesar da característica comum de cuspir fogo, ela estava sobre um lago coberto de 
geada, então ela devorava às almas, que passavam pela quentura de seu ventre, e 
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depois as cuspia naquele lago gelado, essas almas saiam de seu ventre já grávidas, 
fossem  homens  ou  mulheres,  mas  sua  gravidez  não  era  no  ventre,  mas  em 
qualquer  parte  do  corpo,  quando  pariam,  davam grandes  gritos  de  dor,  os  seres 
que  pariam  eram  serpentes  e  bestas  com dentes  de  ferro  que  as  atormentavam. 
Essa era a pena dedicada aos  falsos e aos  linguarudos, e aos que  tem vontade de 
fazer  o  mal.  A  alma  de  Túndalo  passa  pela  primeira  parte  dessa  pena,  mas  é 
poupado de sua segunda (266. 46‐49). 
4.  8.  Quando  os  dois  continuaram  o  caminho  ouvem muitas  vozes  de 
choro,  então  vêm  os  diabos  que,  utilizando  instrumentos  de  ferro,  derretem  as 
almas e de  cem delas  fazem uma massa,  trabalhando com essa massa da mesma 
maneira como se trabalha o chumbo, e jogam essa massa pra lá e pra cá, atirando‐a 
no  fogo  e  pegando‐a  com  seus  instrumentos  de  ferreiro,  essa  é  a  pena  “dos  que 
tiveram doces deleites no mundo”  (266.  51‐59).  Essa  foi  a  penúltima pena vista, 
pois os dois  já  estão bem próximos do ponto mais denso do  inferno, que é onde 
está Lúcifer, que será a próxima coisa que a alma verá, por isso o anjo alerta que 
todas as almas vistas até aí esperam salvação (266. 55), mas as que ele mostrará 
mais adiante, ao redor de Lúcifer, estão condenadas a permanecer ali para sempre, 
pois “pecaram mortalmente” (266. 67).   
4.  9.  Após  passar  por  essa  pena  a  alma  se  vê  sozinha  e  cercada  por 
diabos por todas as partes como se fossem abelhas, que a ameaçam com as penas 
eternas  e  desejam  leva‐la  para  ser  devora  por  Lúcifer, mas  o  anjo  a  livra.  Esses 
diabos  parecem  pertencer  a  uma  classe  especial  de  demônios,  visto  que  sua 
aparência é diferente: “e aqueles diabos eram mais negros que carvão e os olhos 
deles  pareciam  fogueiras  acesas  e  os  dentes  brancos  como  neve  e  tinham  rabos 
como escorpiões e asas como águias, e unhas de  ferro com as quis ameaçavam a 
alma”  (266.  62).  Após  tê‐la  livrado,  o  anjo  a  conforta  e  dizendo‐lhe  que  ainda 
conhecerá o inimigo da linhagem humana: Lúcifer. Notamos que a narrativa chega 
ao seu ápice. Esta é a mais  tensa e dramática  imagem. Conforme a versão 244, o 
anjo e a alma viram os diabos, as almas e Lúcifer, mas não eram vistos por nenhum 
deles. Assim é sua descrição: 
E  ali  viu  o  senhor  das  trevas...  A  sua  figura  era  esta,  ele  era  tão 
negro como o carvão e tinha figura de homem dos pés até a cabeça, 
e tinha uma boca em que havia muitos males, e tinha um rabo tão 
grande que era  coisa espantosa. Nesse  rabo havia mil mãos e em 
cada mão tinha a largura de cem palmos e as mãos e as unhas delas 
e as unhas dos pés eram tão largas como lanças e todo aquele rabo 
era tão cheio de agulhas muito agudas para atormentar as almas. E 
aquele  Lúcifer  jazia  escondido  sobre  um  leito  de  ferro,  feito  da 
mesma maneira que as grelhas e sobre aquele leito jaziam carvões 
acesos  e  sopravam‐nos  e  acendiam‐nos,  muito  demônios  e 
cercavam‐nos de muitas almas, tantas que não há homem vivo em 
carne  que  as  pudesse  contar,  nem  cuidar,  nem  crer,  que  tais  e 
tantas  pessoas  foram  criadas  no  mundo  depois  que  foi  formado 
(244, 111).         
Os  que  sofrem  essas  penas  são  os  que  “pecaram mortalmente”,  e  não 
quiseram se penitenciar, enquanto que para os demais parece ainda haver alguma 
esperança, para estes não há nem a mínima possibilidade de se salvarem. Essa é a 
nona camada do inferno, a nona das penas vistas por Túndalo, curioso que Zierer 
tenha  feito uma estrutura apenas  com sete,  relacionando cada pena com um dos 
pecados capitais21, parece uma visão ideológica que tenta combinar a estrutura da 
Visão de Túndalo diretamente com A Dívina Comédia. Apesar da influência de uma 
sobre a outra, notamos e detectamos a diferença na geografia do inferno, ao menos 
no  número  de  penas.  Apesar  de  sabermos  da  relação  dialógica  entre  esses  dois 
textos,  não  é  necessário  que  apontemos  uma  estrutura  idêntica  entre  as  duas 
narrativas.    
Retomando a narrativa, dentre  essas  almas Túndalo vê  alguns de  seus 
parentes e conhecidos, e ele próprio estaria ali se não fosse a misericórdia de Deus 
(266. 68). Então a alma pede para o anjo para que saiam daquele  lugar, devido à 
visão tal má e ao fedor tão forte. Aliás, a repetição de elementos relacionados com 
os sentidos, muito repetitivos e presentes em toda a narrativa, sobretudo, visão de 
seres horríveis,  fedor e gritos de dor, são estratégicos para o narrador,  tendo em 
vista que o narratário se aterrorize com elementos sensoriais.  
Então acontece uma mudança de ambiente, com um claro ricochete: “E 
entom o angeo co alegria disse­lhe: Ven­te / bem aventurada que ata aqui viste as 
penas dos maaos e dês aquy veerás a gloria dos bóós. Aqui falla da gloria do Parayso” 
(266.69)  . Assim finaliza a visão do  inferno, e o anjo diz que agora a alma verá a 
glória  dos  bons.  O  paraíso  é  apresentado,  sobretudo,  através  de  sensações 
antagônicas as que a alma de Túndalo sentiu no inferno.  
                                                 
21 ZIERER, Paraíso versus Inferno, passim.  
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A partir daí ele entra em uma nova estrutura do ambiente além­mundo, 
que dialoga claramente com as  imagens bíblicas e não bíblicas da tradição cristã, 
para  formar um  imaginário de  gozo  e distribuição de  recompensas.      A primeira 
micronarrativa é do primeiro muro, onde há homens que não estão em tormentos 
como os dos infernos, pois havia  luz e bom odor, mas eram atingidos por ventos, 
saraiva,  fome  e  sede.  Como  adjuvante  ali  e  em  toda  narrativa,  o  anjo  continua 
esclarecendo  suas  dúvidas,  e  por  meio  dele  Túndalo  fica  sabendo  que  aqueles 
personagens foram pessoas não muito más, mas que sofrerão por algum tempo até 
entrarem  na  gloria.  Pelo  que  parece,  aqui  estamos  no  Purgatório,  e  o  narratário 
logo poderia identificar esse lugar por já está acostumado com essas imagens.  
Na próxima cena, ele entra pela porta, outro tema bem comum para as 
viagens celestiais (1 Enoque 14, Ap 4). E a partir da entrada ele encontra lugares de 
muita beleza, com bom odor, em um progresso de maravilhamento contínuo, como 
uma escada de valores; movimento diferente em relação ao do inferno: enquanto 
este há o  regresso de valores,  aquele  tem o progresso. Neste  início  encontramos 
almas boas, onde estava a água da vida. Aqui está a água da vida. Depois eles viram 
alguns  que  fizeram  penitencias  e  repartiram  aos  pobres  o  que  tinham,  antes  de 
morrerem,  e  prometeram  ser  fiéis  caso  sobrevivessem.  Como não  sobreviveram, 
estavam no gozo ou antigozo da eternidade.  
Na próxima cena, o visionário, ladeado pelo anjo, encontrou uma casa de 
ouro e pedras preciosas. Aqui nesta micronarrativa, encontramos um típico enredo 
de  revelação,  pois  a  alma  vê  um  homem  saindo  da  casa  de  outro  e  recebendo 
louvores  de  outras  personagens, mas  quanto  tudo  parecia  ser  bom,  o  narratário 
fica sabendo que aquele  também recebia punições, porque mesmo dando esmola 
em  vida,  e  os  que  o  honravam  eram  seus  beneficiários,  também  era  adultero  e 
havia matado um conde.  
Depois, viram um lugar ainda mais maravilhoso, uma nítida indicação de 
progresso  na  narrativa,  onde  estavam  os  fieis  no  casamento,  os  que  jejuavam, 
oravam e  faziam boas obras. No entanto não era o máximo de gloria que aquela 
caminhada reservava. Havia ainda o local dos muros de ouro. Ali viram coroas de 
ouro que brilhavam muito, um lugar de muito prazer, que superava os outros até 
então  vistos;  era  o  local  dos  mártires  e  os  castos.  Mais  ao  interior  desse 
ambiente22, onde estavam toldos de ouro e seda, ele contemplou os que sofreram 
perseguições  e  continuaram  fieis  –  provavelmente  seja  o  mesmo  lugar  dos 
mártires,  mas  agora  com  uma  estratégia  narrativa  de  intensificação.  Neste 
ambiente  estavam os  virgens,  ladeados  dos  santos,  com os  quais  os  do  primeiro 
muro não poderiam estar.   
Mais a frente encontrou religiosos que cantavam sem mexer os lábios e 
tocavam  sem  trabalharem  os  instrumentos,  pois  ali  não  haveria  trabalho  algum, 
uma  dádiva  celestial!  No  mesmo  ambiente,  no  entanto  mais  adiante,  encontrou 
uma  árvore  e  tronos  de  ouro  e marfim,  ocupados  por  personagens  com  coroas. 
Estes eram os fiéis e servos de Deus, ou melhor, da Igreja, e aquela árvore, explicou 
o anjo, seria a Igreja.  
A caminhada continua e eles chegam ao outro muro, bem maior e com 
mais  claridade  e  formosura,  em  comparação  com  os  outros.  Este  era  feito  de 
pedras preciosas, e ali estavam as nove classes de anjos, um claro eco da tradição 
cosmológica desenvolvida a partir da literatura judaico‐cristã. No fim da viagem, a 
alma encontra‐se com St. Rrodeno, um confessor, St. Patríci, o apostolo de Ybernia, 
com alguns bispos e também vê uma cadeira que esperava por Malaquias, que não 
se sabem quem é.       
Assim, acontece o desenlace do grande enredo e a  situação  final. Neste 
fim,  ele  é  convidado para  voltar  ao  corpo,  que na  versão 244  é uma volta muito 
mais dolorosa para o herói. O anjo dá‐lhe as últimas instruções, a saber, guardar‐se 
do  mal  e  anunciar  o  que  ouviu  e  viu.  Ele  volta  transformado,  que  é  o  ápice  da 
narrativa, a doa seus bens aos pobres e começa a anunciação. 
Na  conclusão da  versão 266 há  o  conteúdo da pregação,  que  tem  teor 
exortativo, central para o exemplum, com pitadas de escatologia. Essa pregação fala 
das  benesses  de  ser  fiel  a  Deus;  uma  imagem  muito  significativa,  pois  está 
saturada, em nível narrativo, de valores do narrador.  
                
Um texto saturado: a visão de Túndalo e o imaginário medieval  
                                                 
22  Como  o  centro  do  ambiente,  uma  espécie  de  ambiente  dentro  de  outro.  Isto  é  uma  estratégia 
narrativa para levar o leitor mais uma vez ao clímax de revelação daquele local. 
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A análise narrativa trabalha com o conceito do “texto saturado”. O texto 
é perpassado pelo ponto de “vista do avaliador”, que é o  julgamento do narrador 
presente no texto, quer se tratando de sua apresentação dos personagens no texto, 
do mundo, das coisas, ou das ideias: “não há uma só parcela do texto que não seja 
moldada  segundo  a  ótica  particular  do  autor  (...).  Em  resumo,  sob  todos  os 
aspectos,  o  sistema de  valores  e  a  visão de mundo do  autor  implícito  saturam o 
texto”23.  
Desta  forma,  o  texto  está  carregado de  imaginário  criado pela  própria 
estratégia da narrativa, como se ela produzisse mundos dentro de si mesma. Por 
isso,  dando  um  passo  a  frente  da  narratologia,  que  ficaria  com  os  leitores 
implícitos,  que  é  imaginado  pelo  autor  implícito,  podemos  perceber  como  os 
mundos criados nos textos foram recebidos e (re)apropriado, independentemente 
se  refletem  ou  não  o  mundo  “histórico”  do  leitor  ou  autor  originais.  Um  bom 
quadro  pintado  pelo  texto  é  das  regiões  além‐mundo,  que  possivelmente  teve 
muito impacto para a criatividade da Idade Média, especialmente na representação 
do inferno.       
Descrever uma gênese da ideia do inferno, além de impossível, dada as 
dimensões de nosso texto, também seria inútil, visto que conseguiríamos analisar 
apenas  uma  de  suas  linhas  de  desenvolvimento,  sem  notar  os  pensamentos 
contemporâneos  concorrentes.  Por  isso,  assumimos  a  limitação  de  nosso 
mapeamento, que não pode ir muito longe, no que diz respeito à possibilidade de 
enxergar a v os diferentes  isões contemporâneas do infern . 
Sem  entrar  em  muitos  detalhes  a  respeito  pensamento  do  judaísmo, 
como matriz do cristianismo, no entanto, temos que assumir a ausência do inferno 
nos  textos  da  Bíblia  Hebraica.  Ali,  o  lugar  do  pós‐morte  é  o  sheol,  palavra  que 
ocorre mais de sessenta vezes, com freqüência principalmente no livro dos Salmos 
(18:5‐7;   86:13; 139:8), onde às vezes parece ser um  lugar onde os mortos estão 
conscientes  de  seu  estado,  mas  isso  pode  ser  encarado  apenas  como  efeitos  da 
linguagem  poética  desse  livro,  uma  vez  que  tal  palavra  também  significa  cova, 
túmulo,  abismo.  Porém,  ainda  assim,  permanece  uma  ambivalência  nesse  termo, 
tendo  em  vista  que  o  Dicionário  Hebraico­Português  também  apresente  como 
                                                 
23 MARGUERAT e BOURQUIN, Para ler as narrativas bíblicas, p. 87.  
tradução  dessa  palavra:  “mundo  dos  mortos,  mundo  inferior”.  Certamente  a 
palavra dicionarizada inibe o termo de sua dinâmica presenciada na comunicação 
do  dia‐dia,  eximindo  de  todo  a  ambivalência  e  bilateralidade  características  do 
diálogo concreto. Contudo serve para que nos situemos.  
Fato  é  que paralelamente,  no mundo  grego  já  existia  a  ideia  de hades, 
como  lugar para onde os mortos vão,  e  a partir disso afirma‐se que os  judaísmo 
pós‐exílico  bebeu  dessas  fontes  para  ter  renovado  suas  ideias  a  respeito  do  que 
acontece  após  o  “descer  à  sepultura”,  dando  novo  significado  ao  termo  sheol, 
embora  saibamos  que  para  os  gregos  o  inferno  não  fosse  lugar  de  punição, mas 
destino de todos, e a teologia judaica não compartilhava, ou não compartilhou, com 
os  gregos  essa  ideia  por  muito  tempo  (Is.  66.24;  Dn  12.2).  Algo  que  é  bem 
desenvolvido na literatura apocalíptica (cf. 1 Enoque 22). 
Ainda  que  não  nos  aprofundemos  nessa  discussão,  é  ponto  passivo  o 
fato de que os  livros do Novo Testamento  já  apresentavam um pensamento mais 
desenvolvido  a  esse  respeito.  Segundo  palavras  atribuídas  ao  próprio  Jesus  (Mt. 
11,23;  16,18;  Lc.  10,15;),  particularmente  interessante  na  parábola  do  Rico  e 
Lázaro em Lc 16.23, onde os mortos estão divididos em dois mundos diferentes, 
em um, seio de Abraão, há descanso e no outro, hades há sofrimento. Mas, ainda no 
Novo Testa nme to temos o geena e “fogo inextinguível” que é sinônimos do inferno. 
Na  literatura  pós  neotestamentária  tal  ideia  continuaria  evoluindo.  Os 
Pais Apostólicos  repetiriam  a  formula  “fogo  inextinguível”,  ou  eterno  (Inácio  aos 
Efésios, 16.1‐2; Martírio de Policarpo 2.3, 11.2), na expectativa de que os hereges e 
as  autoridades  que martirizavam os  cristãos  fossem para  esse  lugar  receber  sua 
merecida punição, pelos seus feitos em vida. Outros Pais da Igreja continuaram a 
afirmar o inferno como lugar que seus opositores mereceriam; sobretudo Irineu de 
Lião e Tertuliano de Cartago, mas nada de diferente, exceto que  Justino afirmava 
que  o  inferno  já  estava na mente  dos  pagãos, mesmo  antes  que  conhecessem às 
escrituras (I Apol 8.28, 52). 
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O inferno seria colorido com cores mais intensas nos escritos apócrifos. 
Podemos citar como exemplo disso especialmente o Apocalipse de Pedro24, escrito 
que, conforme Monika Otterman e Leszek Lech,  
(...) proporciona uma das incorporações mais antigas na literatura 
cristã daquelas  apresentações pictóricas do  céu e do  inferno,  que 
foram assumidas na  Igreja Cristã  e  exerceram uma  influência  tão 
difundida e duradoura.25 
Esse  escrito  data  de  antes  da  metade  do  primeiro  século  –  pois  está 
listado no Cânon de Muratori – fato que o põe como uma das principais fontes da 
tradição do inferno como adentrara na cosmovisão medieval. Bakhtin apresenta o 
Apocalipse  de  Pedro  como  “obra  mestra  da  tradição  medieval  da  pintura  dos 
infernos”26  (2010 A, p.340) e afirma seu diálogo com a Visão de Paulo,  as  lendas 
irlandesas, Tratado do purgatório de São Patrício e, dentre outras, com a Visão de 
Túndalo,  Bakhtin  ainda  afirma  que  “essas  lenda  suscitavam  um  interesse 
extraordinário  e  deram origem a  numerosas  obras...”  como  “...Os diálogos de São 
Gregório e A Divina Comédia de Dante”27. Duas obras de imensa importância para a 
posteridade da história cultural do Ocidente, a primeira do ponto de vista religioso, 
pois o papa Gregório exercera papel direto na história do dogma; enquanto que a 
segunda é uma dais importantes obras literárias de toda história ocidental. Porém, 
sabemos  que  obviamente  a  cultura,  não  contém  compartimentos  estanques  que 
separam  a  religião  da  literatura,  e  muito  menos,  ambos  estão  separados  do 
imaginário de uma forma geral e de outros aspectos da cultura de uma forma mais 
ampla. Portanto é mais correto que se afirme que essas obras são formadoras de 
cultura. 
Ao  citar  as  visões  do  além  mundo  referidas  acima,  Bakhtin  queria 
demonstrar o diálogo que essas obras tiveram com o inferno carnavalizado da obra 
de  François  Rabelais,  onde  aparece  o  “inferno  alegre”.  Assim  ele  pretende 
                                                 
24 Esse texto não deve ser confundido com o homônimo que pertence à Biblioteca Gnóstica de Nag 
Hammadi.  Temos um  texto  integral do Apocalipse de Pedro  em SCHNEEMELCHER, Wilhelm  (ed.). 
New Testamente Apocrypha. Volume two: Writings relating to the apostles; apocalypses and related 
su slation  ebjects.  Revised  version.  English  tran dited  by  R.  McL.  Wilson.  Louisville:  Westminster 
John Knox Press, 2003, p. 625‐635. 
25 OTTERMANN, Monika; LECH, Leszek. Viagens extáticas entre o sétimo céu e os quintos do inferno 
–    de  Isaías  e  o  Apocalipse  de NOGUEIRA,  Paulo  A.  S.  (org.).  Religião  de 
ocalíptica e misticismo no cris  primitivo. São Paulo: Loyola, 2005, p. 330.  
A  Ascensão   Pedro.  In: 
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Cultura popular na idade média
sionários: ap tianismo
26 BAKHTIN,  , p. 340.  
27 BAKHTIN, Cultura popular na idade média, p. 341.  
demonstrar que o inferno apresentado na obra Gargântua e Pantagruel não é uma 
invenção de seu autor François Rabelais, mas sim, é retomado de fontes medievais 
e  antigas,  desde  Luciano  de  Samosata,  mas  principalmente,  nos  textos  referidos 
acima. Para nos situarmos nessa discussão, assim está escrito na visão do inferno 
de um dos personagens de François Rabelais:  
Então  começou  a  falar  dizendo  que  havia  visto  os  diabos, 
conversando  familiarmente  com Lúcifer  e  se  divertindo muito no 
inferno e nos Campos Elíseos. E afirmava na frente de todos que os 
diabos  eram  bons  sujeitos.  A  respeito  dos  danados,  disse  que 
estava aborrecido por ter Panúrgio tão cedo lhe feito voltar à vida. 
‘Pois,  disse  ele,  eu  me  divertia  muito  em  vê‐los.  –  Como?  disse 
Pantagruel.  –  Não  são  tratados  tão  mal  como  pensais,  disse 
Epistemon; mas seu estado é mudado de modo bem estranho.’Pois 
vi  Alexandre  o  Grande  que  remendava  velhos  calções  e  assim 
ganhava a vida.  
(...) 
Todos os cavaleiros da mesa  redonda são pobres  remadores, que 
fazem a travessia do rio Cócito, Flegeton [e outros] (...) quando os 
senhores  diabos  querem  passear  na  água  (...)  Mas  para  cada 
passagem só ganham um piparote no nariz e à noite um pedaço de 
pão duro. (...) Dessa maneira os que foram grandes senhores neste 
mundo  terão  uma  vida  pobre  e  trabalhosa  lá  em  baixo.  Ao 
contrário  os  filósofos  e  os  que  foram  indigentes  neste  mundo  lá 
serão  grandes  senhores  por  sua  vez.  Vi  Diógenes  que  andava 
magnificamente,  com  uma  grande  túnica  de  púrpura  e  com  um 
cetro na destra, e ralhava com Alexandre o Grande quando este não 
remendava  direito  os  calções,  e  lhe  pagava  com  bastonadas.  (...) 
Pathelin, tesoureiro de Ramento, querendo comprar os pasteis que 
o Papa Julio vendia, pergunta‐lhe quanto custava uma dúzia.  ‘Três 
blancs, disse o papa.” Mas Pathelin disse: ‘‐ Três bordoadas é o que 
mereces:  sai daqui,  vilão,  sai  daqui,  vai procurar outros.’ O pobre 
papa foi‐se embora chorando; quando se viu.28 
Retomando a Visão de Túndalo, Bakhtin afirma que, no que diz respeito 
ao aspecto carnavalesco desse texto, ali, assim como nas demais visões do além se 
destacam as cenas do corpo grotesco, ou seja, castigos relacionados com o corpo, 
como no caso da Visão de Túndalo, quando as almas são derretidas e depois coadas 
como se  côa a  cera e  caem sobre brasas vivas  (266. 18‐19); ou quando as almas 
passam por uma espécie forno gigante, onde as almas são queimadas, após terem 
sido espedaçadas e esfoladas por diabos que estão a porta desse  forno  (266. 39‐
42); ou quando as almas eram devoradas por uma besta e saiam de seu ventre já 
grávidas e depois pariam feras (266. 46‐49). Mas, se destaca a cena de Lúcifer – a 
                                                 
28 RABELAIS, François. Gargantua e Pantagruel. Trad. David Jardim Junior. Belo Horizonte: Editora 
Itatiaia, 2009 (Coleção Grandes obras da cultura universal, vol. XIV), p. 363‐369. 
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qual afirmamos ser o momento mais tenso de toda a narrativa – pois ali “Lúcifer é 
representado acorrentado à grelha branca de tão quente, do fogão sobre o qual é 
assado,  enquanto  se  alimenta  de  pecadores”29;  uma  imagem  obviamente 
ambivalente, e, segundo Bakhtin, cômica, pois demonstra a derrota de Lúcifer.  “Na 
Visão de Tungdal,  Lúcifer não passa,  com efeito,  de um espantalho,  a  imagem do 
velho poder vencido e do medo que  inspira”30. O povo medieval  já havia notado 
esse aspecto cômico, como podemos encontrar na obra Inferno, do Livro de Horas 
do  Duque  de  Berry,  1415,  que  está  no  Musée  Condé  (ms.65/1284,  fol.  108r), 
Chantilly ( 31Anexo I, figura 1) .      
Podemos  listar  aqui  outras  imagens  entre  as  quais,  de  alguma  forma, 
representam  a  recepção  da  ideia  de  inferno  saturada  na  Visão  de  Túndalo.  Na 
narrativa,  os  demônios  são  descritos  como  negros  como  carvões  (266.  62)  e  o 
próprio  Lúcifer  é  também  negro  e  com  várias mãos,  e  comia  as  almas,  as  quais 
estão no inferno que é um lugar dividido em compartimentos de punição.   
Na  obra  Inferno  (1500‐1504),  de  Hieronymus  Bosch,  encontramos  a 
presença de demônios negros e híbridos, com asas e pés de animal (figura 2). Em 
outra  obra  de  Bosch,  um  painel  com  o  título  “Sete  pecados  Capitais”  (figura  3), 
vemos em duas das  tábuas e em um anel o demônio  como  tentador,  com dentes 
brancos,  e  o  inferno  com  suas  punições,  inclusive  com  um  caldeirão  e  com 
demônios  palimentando seu fogo, como a arece na Visão de Túndalo  (figura 4).  
Em outra obra,  “Juízo  Final”  (1432‐1435),  em  têmpora  sobre madeira, 
de  Fran  Angélico,  vemos  condensado  um  grupo  de  imagens  da  realidade  além‐
mundo  bem próximas  as  que  lemos  no  texto  de Túndalo.  Com uma  olhada  geral 
(figura  5)  já  presenciamos  a  divisão  geográfica  do  céu  e  inferno,  com  Cristo  no 
centro. No lado do paraíso encontramos vegetação, pessoas bem vertidas e a porta 
no  canto  da  imagem  (figura  5)  com  uma  luz muito  forte,  traços  bem  citados  na 
Visão  de  Túndalo.  Do  outro  lado,  encontramos  demônios  também  negros, 
empurrando os danados para a condenação, como aparece no começo da Visão. O 
mais impressionante é o detalhe da parte do inferno (figura 6), onde temos vários 
níveis  de  condenação,  com  uma  figura  demoníaca  no  centro,  gigante  e  negra, 
                    
29 BAKHTIN,  , p. 343. 
30 BAKHTIN, Cultura popular na idade média, p. 343. 
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provavelmente Lúcifer da  tradição medieval,  comendo pessoas e  sendo auxiliado 
por demônios negros à sua esquerda (figura 6).   
 
Considerações finais    
A  Visão  de  Túndalo,  como  percebemos,  é,  em  termos  narrativos, 
instigante. O enredo geral é bem amarrado e marcadamente revelatório, o que se 
preserva  também nas micronarrativas,  levando o  leitor a  seguir  seu  roteiro,  sem 
sentir o peso das muitas informações. Como um bom exemplum, provavelmente foi 
usado  como  instrumento  para  levar  o  fiel  da  Idade  Média,  pelo  menos,  à 
autoreflexão  ou  ao  pavor  em  relação  às  consequências  da  não  submissão  aos 
princípios no texto divulgados.   
Com  suas  muitas  traduções  e  versões,  somos  convencidos  de  que  o 
mundo por ele criado ou refletido esteve presente no imaginário Medieval, que era 
interpretado  como  uma  arena  de  batalha  entre  o  Bem  e  o Mal,  na  qual  os  seres 
humanos não podiam ser neutros, pois dependendo do grupo a qual pertencesse 
estaria danado para os sofrimentos com os demônios comedores de carne humana 
ou salvo para o paraíso das delicias, com seu cheiro suave, repleto de luz e pedras 
preciosas.  
Por fim, fica na agenda uma análise mais aguçada das duas versões do 
Séc.  XV,  em  português,  para  percebermos  até  mesmo  o  desenvolvimento 
tradicional e da sua recepção.  
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EXCURSO I 
CATÁLOGO DE PECADOS E CONDENAÇÃO 
CLASSE DE 
PECADORES 
PUNIÇÕES 
Assassinos e cúmplices   Almas que jazem sobre o carvão, as quais são derretidas 
as e depois coadas como se côa a cera, e caem sobre bras
vivas (266. 18‐19). 
Soberbos  
 
Os diabos pegavam as almas com um instrumento de 
 (266. ferro e as punham no fogo e em seguida na neve
20‐21). 
Os que maquinam o mal  
 
Atravessar uma ponte que tem cinco mil pés de 
cumprimento e um pé de largura. Abaixo está um rio 
fumegante que cheira carne podre (266. 22‐24). 
Não especificada   Os diabos pegam as almas e lançam‐nas dentro da boca 
de uma enorme besta horrenda, no interior de seu 
s ventre as almas passam por fedor, frio, calor e outro
males (266. 26‐31). 
Ladrões  
 
Atravessar uma ponte cheia de cravos, carregando 
aquilo que foi roubado (266. 32‐38). 
Gulosos e fornicadores   Passar por uma espécie de forno gigante, onde as almas 
as 
 
são queimadas após terem sido espedaçadas e esfolad
por diabos que estão à porta desse forno (266. 39‐42).
Falsos, linguarudos e os 
que têm vontade de 
fazer o mal 
Passar pelo calor do ventre de uma besta e depois ser 
cuspia naquele em um lago gelado, as almas saem do 
ventre da besta grávidas, fossem homens ou mulheres, 
mas sua gravidez não era no ventre, mas em qualquer 
 parte do corpo, pariam, davam serpentes e bestas com
dentes de ferro que as atormentavam (266. 46‐49). 
Os que tiveram doces 
o deleites no mund
derretem:  
As almas são trabalhadas como uma chumbo, de cem 
 delas fazem uma massa, atirando‐a no fogo e pegando‐a
com seus instrumentos de ferreiro (266. 51‐59). 
O
m
s que pecaram 
ortalmente 
Ser atormentado e devorado pelo próprio Lúcifer (266. 
62). 
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